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Spis tre$ci 


Analiza: w jaki sposób przez poczucie winy wynikle z 
przekraczania wymyślonych w indyjskim społeczeństwie społecznych norm 
opartych na idei „nieczystości” (czyli wszystkiego, co poprzez usłyszane 
sugestie ma wpływ na myślenie o sobie jako istocie od samego początku 
wadliwej, niedoskonałej) można rządzić pawie całym indyjskim 
społeczeństwem oraz jak z tych ograniczeń można się wyzwolić. 

Porównując to do znanej nam na Zachodzie idei „grzechu”, 
międzykulturowe analogie i wnioski są aż nazbyt oczywiste. 


To tłumaczenie — opracowanie, dedykuję w szczególności 
wszystkim tym zorganizowanym instytucjonalnym religiom, które nie są, 
choćby z założenia niedualistyczne, wyrażając życzenie, że pewnego dnia 
pojawi się oddolny, spontaniczny społeczny ruch niedualnej tantry. 


Dodane z mojej strony dopiski, które wynikają czasami z kontekstu, 
oznaczone są na szaro. 
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Wstep 


Cywilizacja indyjska została mocno określona przez 
wysiłek hamowania oraz narzucania wielu ograniczeń 
kreowanych przez elitę kapłańskiej kasty braminów przez 
prawie 2000 lat jej wspaniałej próby kulturowego i 
społecznego zdominowania całego indyjskiego Świata. Nie 
mając formalnie żadnej bezpośredniej władzy, bramini 
skutecznie to zastąpili, narzucając jako alternatywę, 
szerzoną w społeczeństwie opozycję między ideami 
Czystości i nieczystości, które oznaczyły każdy aspekt 
indyjskiej kultury: „czystość ducha”, „czystość filozofii”, 
„czystość obrzędów”, „czystość języka”, „czystość 
społecznego i religijnego postępowania” itd. Odpowiedź 
niedualnego tantrycznego śiwaizmu zaczyna się od 
zakwestionowania zasadności i samej podstawy w dzieleniu 
świata na „czyste” i „nieczyste”, by stopniowo kruszyć ten 
podział pod naporem „niedualnego”, świadomego 
zachowania (adwajtaćara). 

Czystość lub nieczystość nie są właściwościami rzeczy. Są 
jedynie kwalifikacjami odnoszącymi się względem 
poznającego, w zależności od tego, czy postrzega on 
przedmiot jako zjednoczony ze świadomością, czy też nie. 
„Nieczystym jest to, co odeszło od świadomości: dlatego też 
wszystko pozostaje czyste, jeśli osiągnęło tożsamość ze 
świadomością”. Co więcej, przy założeniu jeśli Śiwa „jest” 
wszechświatem, to nie może istnieć tzw. nieczystość. W 
wielu tantrycznych tekstach kładzie się szczególny nacisk na 
konieczność przezwyciężania swych obaw, zahamowań, 
podejrzeń, strachów, wahań wątpliwości, zwątpień, 
skrupułów (co określa się terminem: śanka), uważanego za 
ostateczny cel bramińskich reguł dotyczących czystości- 


nieczystości, działających jako subtelne i skuteczne 
instrumentum regni.! 


Czy w niedualizmie ,nieczysto$C" ma 
jakiekolwiek miejsce? 


Dychotomia czysty-nieczysty zakłada scenariusz 
dualistyczny, a przynajmniej, nie-niedualistyczny.? W 
rzeczywistości odrzucenie tej dychotomii przez najbardziej 
skrajne tantryczne śiwaickie szkoły należy postrzegać jako 
ściśle związane z ich wyraźnie niedualistycznym 
nastawieniem. Oczekuje się, że jako światopogląd oparty na 
rozumie i objawieniu (jukti i agama) śiwaicki niedualizm 
będzie miał swoje korzenie w świętych pismach Śiwy. 
Rzeczywiście, jeden z najpopularniejszych podziałów pism 
Śiwy (por. Sivadrsti [TA] 1.18) przedstawia trzy zestawy 
tekstów, charakteryzujące się dualizmem, dualizmem- 
niedualizmem oraz niedualizmem, promowane odpowiednio 
przez Siwe, Rudre i Bhajrawę, w liczbie dziesięciu, 
osiemnastu i sześćdziesięciu czterech.? Jakakolwiek analiza 
tego, co zachowało się z sześćdziesięciu czterech tantr 
Bhajrawy, może mocno rozczarować poszukiwaczy 
jednoznacznych, niedualistycznych narracji. Jak wykazali A. 


instrumentum regni - dosłownie „instrument monarchii” (a więc i rządu danego obszaru lub 
kraju); łacińskie wyrażenie używane do wyrażania wyzysku religii przez państwo lub politykę kościelną jako 
subtelnego środka do kontrolowania mas, w szczególności w celu osiągania przez wyżej wymienione twory 
przyziemnych lub politycznych celów. 


2 Część materiałów przedstawionych w pierwszej części niniejszego artykułu zaczerpnięto z R. Torella, Śaiva 
Nondualism [w] Indian Epistemology and Metaphysics, J. Tuske (red.) (w przygotowaniu), gdzie omówiono to 
bardziej szczegółowo. 


2 Zob. J. Hanneder, Abhinavagupta's Philosophy of Revelation: An Edition and Annotated Translation of 


Malinivijayavarttika | (1.17399), "Groningen Oriental Studies" 1998, nr. 14, str. 26-32, 237-268. 


Sanderson? i J. Tórzsók5, nawet samo występowanie takich 
terminów jak adwajta, adwaja, z trudem odnosi się do 
bezpośredniej afirmacji ontologicznego i epistemologicznego 
niedualizmu, a dotyczy raczej rytualnej praktyki. Praktyka 
określana jest jako adwajta „niedualistyczna” (adwajtaćara) 
gdzie programowo odrzuca się główną bramińską opozycję 
między tym, co samo w sobie jest czyste („normalne”, 
społecznie akceptowane, jasne itd.) a tym, co jest nieczyste 
(nienormalne, [przynajmniej z założenia] pogardzane przez 
ogół społeczeństwa obszaru Indii, niejasne itd.). To, co 
nieczyste, jest również często postrzegane jako bardziej 
efektywne, szybciej transformujące, choć twierdzi się że jako 
bezpośrednio lub potencjalnie niebezpieczne. Możemy 
wyobrazić sobie kilka par przeciwstawnych terminów, które z 
grubsza można zredukować do dwóch: rytuał w czystym 
środowisku (czyste składniki, czyste zachowania, obrona 
własnej tożsamości) versus rytuał w nieczystym środowisku 
(nieczyste składniki, np. krew, alkohol, męskie i żeńskie 
płyny seksualne, mocz, kał, niedozwolone praktyki, takie jak 
grupowa kopulacja, opętanie); albo rytuał kontra wiedza. Nie 
należy tego rozumieć zbyt schematycznie: w ramach tej 
samej szkoły można znajdować różne rodzaje postaw (na 
przykład silne akcentowanie wiedzy w siddhantycznym$ 
tekście, takim jak Matańgaparameśvara), lub niechęć 
względem pozbywania się rytuału jak u samego orędownika 
prymatu wiedzy nad rytuałem, którym jest Abhinawagupta. 
Pytanie główne można też sformułować w 
następujący sposób: czy „niedualistyczna praktyka” 


Е A. Sanderson, The Doctrine of the Malinivijayottaratantra [w] Ritual and Speculation in Early Tantrism: 
Studies in Honor of André Padoux, T. Goudriaan (red.), Albany 1992, str. 281-312. 


3 J. Tórzsók, Nondualism in Early Sàkta Tantras: Transgressive Rites and Their Ontological Justification in a 
Historical Perspective, "Journal of Indian Philosophy" 2014, nr. 42, str. 195—223. 


$ Siddhanta - dosłownie oznacza jakiś „ustalony dogmat, doktrynę”, siddhantyczne — coś w kontekście w 
odniesieniu do danego dogmatu. Może być wiele siddhantycznych odniesień. W najogólniejszym sensie słowo 
to oznacza teorię. Musi być mocno ugruntowana i po skutecznym odparciu wszelkich wątpliwości i zarzutów 
podnoszonych przeciwko niej. 


adwajtacara z konieczności zakłada nietyczna, 
niedualistyczną ramę? Wydaje się to szczególnie prawdziwe 
w odniesieniu do tradycji kaula w ramach niedualistycznych 
tantr. Dlaczego w takim razie wypowiedzi wyrażające 
ontologiczny i epistemologiczny niedualizm są tak rzadkie 
nawet w tekstach takich jak te z kaula, a przynajmniej w tych 
wczesnych?” Z drugiej strony można przyznać, że anty 
dualistyczny atak, postrzegany jako atak na bramiński lub 
częściowo bramański establishment, zdominowany przez 
ostrą demarkację między czystym-nieczystym, jest o wiele 
bardziej skuteczny, jeśli dotyczy raczej praktyki niż samej 
wiedzy. Potrzeba filozoficznej świadomości pojawiła się 
później, tj. gdy niedualny śiwaizm zangażował się w 
śastrycznyś, czyli kulturowy dyskurs z adwersarzami (tak w 
ramach, jak i bez tantrycznego kontekstu). Działo się to 
równolegle wraz z jego wychodzeniem z wymiaru 
zamkniętych społecznych kręgów i próbą ugruntowania się 
w warstwie społecznej normalności poprzez internalizację, w 
każdym razie obchodzenia specyficznych różnic. 

Można postawić hipotezę, że pierwszym krokiem po 
zanegowaniu opozycji czyste-nieczyste w kontekstach 
rytualnych i behawioralnych jest wypracowanie podstawowej 
równości wszystkich poprzez podkreślanie obecności Śiwy 


d Mógłbym zacytować nie więcej niż dwa teksty przedstawiające niedualistyczne stwierdzenia - wprost, tj. 
Ucchusmatantra i Kalikakrama. „Jak to możliwe, o Drogi” — mówi strofa tego pierwszego (cyt. przez 
Kszemaradżę w Śivasiitravimarśini str. 8 i Svacchandoddyota tom II str. 55 ad VII.249), „że mogą być one 
przedmiotem wiedzy nie będąc [jednocześnie] podmiotem wiedzy? Przedmiot wiedzy i podmiot wiedzy 
stanowią jedną rzeczywistość. Dlatego nie ma nieczystości” (moje rozumienie tego wersu znacznie różni się od 
P. Bisschopa, A. Griffitha, The Practice Involving the Ucchusmas (Atharvavedaparisista 36), "Studien zur 
Indologie und Iranistik,” 2007, nr. 24, str. 4). Kilka wersów z zaginionego Kalikakrama jest ponownie 
cytowanych przez Kszemaradżę w Śivasiitravimarśini, np. str. 118: „Wiedza świeci w różnych formach, 
zewnętrznie i wewnętrznie. Bez wiedzy nie ma istnienia przedmiotu, dlatego świat jest stworzony z wiedzy. 
Bez wiedzy, rzeczy nie mogą stać się przedmiotem poznania. Z tego wynika, że wiedza stanowi istotną naturę 
przedmiotu”. Kalikakrama, cytowana po raz pierwszy przez Kszemaradze, jest prawdopodobnie pismem po 
Abhinawagupcie. Data powstania Ucchusmatantra jest nierozstrzygnięta (na temat tego problematycznego 
tytułu zob. S. Hatley, The Brahmaydmalatantra and Early Saiva Cult of the Yoginis. Rozprawa doktorska z 
zakresu religioznawstwa przedstawiona Wydziałom Uniwersytetu Pensylwanii w ramach częściowego 
spełnienia wymogów dla stopnia Doktora Filozofii, 2007 (niepublikowana), str. 275-281; A. Sanderson, The 
Saiva Age [w:] Genesis and Development of Tantrism, S. Einoo (red.), Toko 2009, str. 194. 


8 Sastra — sanskryckie słowo określające reguły w sensie ogólnym. Słowo to jest zwykle używane jako 


przyrostek w kontekście wiedzy technicznej lub specjalistycznej w jakimś określonym obszarze. Sastryczny — 
czyli w odniesieniu do śastr. 


we wszech$wiecie. W tym celu stwierdzenie, ze wszystko 
jest przenikniete przez Siwe, może okazać się 
niewystarczajace, gdyz jest to równiez podtrzymywane w 
kręgach siddhantycznych. Nie ma żadnej nieczystości, 
ponieważ Śiwa ‘jesť wszechświatem. | właśnie to miało 
stanowić rdzeń nauczania Somanandy (początek X w.). 

Wyjaśniając identyczność wszystkiego przez 
uniwersalną naturę Śiwy, Abhinawagupta (TA IV.274) odnosi 
się do fragmentu o samata? ze stosunkowo wczesnego 
skryptu z nurtu trika, Trikaśasana, cytowanego w całości 
przez Dżajarathę w tamtejszej Wiwece !?: 


Istnieje jednolitość wszystkich istot, a tym samym 
wszystkich warunków. Istnieje jednolitość wszystkich filozofii i, bez 
wątpienia, wszystkich substancji. Wszystkie etapy życia są takie 
same, a także wszystkie linie, wszystkie boginie, a przede 
wszystkim wszystkie klasy (warny). 


Locus classicus dla koncepcji o uniwersalnej równości 
(samata), z powodu posiadania przez wszystko tej samej 
natury Śiwy, to dzieło Somanandy - Śivadrsti [50] 1.48, które 
należy odczytywać w świetle komentarzy Utpaladewy na ten 
temat zawarte w wrytti'! (str. 34), czyli sumarycznie: 


SD - Stąd jest stanowczo ustalone, ze natura Śiwy jest 
taka sama dla wszystkich bytów. Różnicowanie ich w kategoriach 
wyższe, niższe itd. może być utrzymywane jedynie przez tych, 
którzy są gotowi uważać cokolwiek jako prawdziwe. 


Wrytti: Oto sens: Wszystko, od Paramaśiwy, do każdego 
przedmiotu, takiego jak słoik itp., ma tę samą naturę Siwy. 
Oznacza to, że nie natura Siwy nie jest ani większa ani mniejsza, i 


2 Samata — czyli o równości ( samataà ) (w odniesieniu do przeciwieństw), stanu wolnego od konstruktów 
myślowych, oderwania pośród obiektów zmysłów, zadowolenia, ponieważ jest się wolnym od przywiązań i 
niedualnym — takie jest wyzwolenie w tym życiu. Znajomość rzeczywistości, zadowolenie, urzeczywistnienie 
najwyższej Jaźni, właściwe działanie — oto oczyszczenie źródeł przemijających emocji. 
10, ; 

Wiweka (viveka) — prawidtowy osad. 


Wrytti (vrtti) — czyli w glosie, komentarzu, ekspozycji. 
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że jest obecna we wszystkim bez wyjątku (nijata)'?, ponieważ 
świadomość jest nieograniczona i wszechobecna. Dzięki takiemu 
doświadczeniu jedności z naturą Śiwy wszystko posiada cudowny i 
nieokreślony stan (kapi)'3. Stąd, ponieważ wszystko posiada 
intymną jedność z naturą Śiwy, możemy mówić o rzeczach jako 
różnicowanych na wyższe, niższe itp., o ich czystej lub nieczystej 
naturze, etc. tylko z powodu naszej nieświadomości takiej intymnej 
jedności. Może to mieć miejsce u ludzi tylko ze względu na wiarę, 
to znaczy bez uzasadnionych powodów. W rzeczach nie ma 
czystości ani nieczystości. 


W pracach Abhinawagupty często pojawia się problem 
czystości-nieczystości. W Tantraloka XV.163cd-164ab, 
zostaje on skonfrontowany z wątpliwym stwierdzeniem 
znajdującym się w samym rdzeniu tekstu 
Malinivijayottaratantra [MVU]: 


Nie należy myśleć, że może istnieć coś, co nie jest przez to 
[arghapatra] oczyszczone. Dzięki temu wszystko zostaje 
oczyszczone, a to, co nieczyste, staje się czyste. 


Po zacytowaniu tego fragmentu Abhinawagupta zwraca 
uwagę (XV.164cd-165ab), że „nieczystość należy uważać za 
taką tylko z punktu widzenia ograniczonych dusz i ich nauk, 
ponieważ (w takim kontekście) wszystko przebywa w swoim 
własnym stanie, albo po poprzednim (nieczystym), albo po 
czystym stanie”. W dalszej części tego rozdziału (417cd- 
418ab), Abhinawagupta ponownie podejmuje tę kwestię: 
„Pan w MVU nie ustanowił oczyszczania przez dwie ofiarne 
„chochle”!*, aby zasugerować, że istotą oczyszczenia jest 
nic innego niż pełna percepcja prawdziwej rzeczywistości." 
Ale MVU ma również fragmenty, w których 
zanegowana jest opozycja czystość-nieczystość, jak np. 
dobrze znany fragment XVIII. 74: „Tutaj nie ma ani czystości, 
ani nieczystości, ani rozważania o tym, co można zjeść, a 


12 Niyata - https://www.wisdomlib.org/shaivism 


3 Synonim Wisznu lub Kryszny. 


14 Sruk i sruwa dwie chochle do składania ofiar w ogniu ahawanija. 
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czego nie, ani dualności, ani niedualności, ani nawet 
adoracji /ingi i tak dalej." Fragment ten jest obszernie 
skomentowany przez Abhinawaguptę w TA IV.212ff. „Nawet 
jeśli uważamy rzeczy za istniejące zewnętrznie”, kontynuuje 
(w 244cd-245ab), „czystość i nieczystość nie są 
porównywalne do [istniejących obiektów, takich jak] kolor 
niebieski. Czystość i nieczystość są kwalifikacjami 
odnoszącymi się do poznającego w zależności od tego, czy 
postrzega przedmiot jako zjednoczony ze świadomością, 
czy też nie”. 


Ten punkt był rozpisany przez Dżajarathę w jego Wiwece 
na TA IV.221cd-222ab: 


Tak naprawde, nie negujemy praktycznego zastosowania 
w życiu codziennym pojęć czystości i nieczystości, lecz 
wskazujemy, że czystość i nieczystość nie są właściwościami 
przedmiotu, ponieważ to poznający stwierdza „to jest czyste, a 
tamto nieczyste”. Gdyby przedmiot miał właściwości czystości i 
nieczystości, to coś nieczystego nigdy nie mogłoby stać się 
czystym i odwrotnie, ponieważ to, co jest niebieskie, nigdy nie 
mogłoby stać się nie-niebieskim. 


Jest to echo cytowanego powyżej иту $0 Utpaladewy, (na 
tu vastunàm śuddhir aśuddhir và kàcit — „W rzeczach nie ma 
żadnej czystości ani nieczystości”). Stanowisko 
Abhinawagupty można podsumować jego własnymi słowami 
(IV.240cd-241ab): „Nieczystym jest to, co odeszło od 
świadomości: dlatego też wszystko pozostaje czyste, jeśli 
osiągnęło tożsamość ze świadomością”. 


Wśród najczęściej cytowanych wypowiedzi na ten temat, 
które można znaleźć w pismach trika, jedno się wyróżnia: 
Vijianabhairava 121 kimcijjńair ya smrtaśuddhih sa śuddhih 
śambhudarśane | na śucir hy aśucis [...]. Znaczenie tego 
wersetu, którego odczyty ulegają dużym wahaniom zarówno 
w manuskryptach, jak i w cytatach (tekst podany w 
zlatynizowanej wersji powyżej jest tym, który uważam za 
poprawny), które uważam za najbardziej prawdopodobne to: 
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„То, co ludzie o ograniczonej wiedzy tradycyjnie'5 uważają 
jako nieczystość, to w światopoglądzie Śiwy przyjmowane 
jest jako czystość. Czystość bowiem nie może stać się 
nieczystością [...].”16 


Wysoce interesujący jest fragment z obecnie zaginionego 
innego ważnego tekstu z nurtu trika-kaula, tj. Virávali. 
Fragment ten jest przytaczony w TA IV.242: 


Zasada życia (dźiwa) jest tym, co wprawia w ruch 
wszystkie istoty; nie istnieje nic, co byłoby pozbawione takiej 
zasady życia. Cokolwiek jest pozbawione życia, powinieneś uznać 
za „nieczyste”. 


Nie trzeba dodawać, że dla Abhinawagupty zasada życia 
(dźiwa) jest najwyższym światłem świadomości. Konkluduje 
on (243ab): „Dlatego to, co nie jest zbyt odległe od 
świadomości, powoduje czystość.” Można to porównywać do 
analogicznego stwierdzenia (w rzeczywistości można by 
cytować wiele podobnych), znajdującego się już we 
wczesnym niedualistycznym tekście, Spanda-karika 
autorstwa Bhatta Kallaty'? (lub, dla niektórych, Wasugupty) 
w szczególności odnoszącego się do domeny języka: „Nie 
ma stanu w słowach, znaczeniach i konstruktach 
mentalnych, który nie jest Siwa.” „Nie ma stanu...” mówi 
Kszemaradża w swym komentarzu Spandanirnaya (str. 48), 
oznacza to, że obejmuje on początkową, środkową i 
końcową część wszystkich tych rzeczywistości. Posiadanie 
natury Śiwy w pewnym sensie „wzmacnia” rzeczywistość 
świata, w innym wypadku groziłoby to jego odrealnieniem, 
czyli spłaszczeniem różnorodności jego aspektów, a w 


15 Komentator Ślvopadhyaya glosuje to przez: dharmaśćstrajńaih „przez ekspertów Dharmasastry." 


16 Zobacz cytowany przed chwilą fragment z Wiweki Dżajarathy; por. także TA XV.164cd. Zob. także 
Bhairavamańgala (żródło?): „Tak jak kawałek węgla drzewnego nie porzuci swej natury [i stanie się czysty lub 
biały], jeśli się go potrze lub poleje [wodą w setkach wiader], tak jest w przypadku wszystkich wcielonych 
dusz” (ttum. J. Tórzsók, op.cit., str. 212); to samo porównanie jest użyte w Kulasara (cf. J. Tórzsók, op.cit., str. 
216). 


17 Bhatta Kallata ( YE a?cc7c)- https://en.wikipedia.org/wiki/Bhatta Kallata 
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końcu całkowitym zatarciem. Uświadomienie sobie 
ostatecznej natury Śiwy może doprowadzać do „zniknięcia” 
(„zniknięcia” w zakresie indywidualnej percepcji 
rzeczywistości, przy założeniu że rzeczywistość jest 
iluzoryczna) wszechświata jako takiego. 

Według Somanandy, nie można twierdzić, że wszechświat 
jest „wyobrażany” jako Śiwa, lub odwrotnie, ponieważ jedno 
bezpośrednio jest drugim. Od samego początku, 
niedualistyczny $iwaizm zajmował się tą kluczową kwestią. 
Podobnie jak złoto jako takie nie jest „wyobrażone”, ani w 
prostym klejnocie będąc ze szczerego złota, ani w kolczyku, 
którego rzemiosło jest tak bardzo wyrafinowane, że niejako 
odsuwa na bok, jego naturę czystego złota per se, tak więc i 
Śiwa jest „uformowany, zaaranżowany” jako wszechświat — i 
w tym znaczeniu, że staje się taki lub inny, czyli swobodnie 
prezentuje siebie w takiej formie. Oryginalne i bardzo 
subtelne ujęcie tego zagadnienia można odnaleźć w ŚD 
III.82cd-83, które warto przytoczyć tu w całości wraz z 
wyjaśnieniem Utpaladewy. Fragment ten osadza się na 
rozróżnieniu między klpti a kalpana: Śiwa nie jest po prostu 
pojmowany (kalpita) jako posiadający formę świata i 
odwrotnie, lecz on rzeczywiście jest (auto)formowany (klpta) 
jako forma świata. 


ŚD - To nie mentalna konstrukcja działa w odniesieniu do 
tego [wszechświata] składającego się z pierwiastka Ziemi itd. 
ponieważ [zasada Śiwy] powstaje dokładnie w ten sposób. Jeśli 
coś jest pomyślane jako inne niż to, czym jest, wtedy można mówić 
o umysłowym konstrukcie. Ale czy ta [Ziemia itd.] jest pojmowana 
inaczej niż to czym jest? Jeśli [mentalna konstrukcja] dotyczy 
czegoś rzeczywistego, to mentalna konstrukcja jest jedynie słowem 
[bez treści]. 


Wrytti: Nie możemy mówić, w odniesieniu do mnóstwa 
bytów, które są postrzegane jako posiadające formę ziemi itp., że 
fakt posiadania Śiwy jako własnej formy jest mentalną konstrukcją. 
Bo w rzeczywistości jest to sam pierwiastek Śiwy, który ma ziemię 
itp. jako swą własną formę. Jeśli coś, co nie posiada pewnej formy, 
zostaje uznane za posiadające tę formę, podobnie jak w przypadku 
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fantazji, wówczas byłby to [przypadek] umysłowej konstrukcji, tzn. 
byłoby to coś skonstruowanego mentalnie. Lecz skoro wszystko 
jest bezpośrednio samym Siwa, to ziemia itd. w rzeczywistości nie 
jest niczym innym jak Śiwą, [więc] czy ziemia itd. będzie „mentalnie 
skonstruowana” jako będąca Śiwą? Znaczenie [tej retorycznej 
kwestii] brzmi: nie będzie! Jeśli mówimy o konstruktach 
umysłowych w odniesieniu do [poznania] ziemi itp., które tak 
naprawdę są [tj. naturą Śiwy], to „konstrukcja mentalna” w tym 
przypadku jest jedynie słownym wyrażeniem. 


Natura Śiwy obejmuje wszystko (ŚD VI.127ab tato jńeya 
ślvata sarvagocara). Somananda precyzuje później, że 
posiadanie przez świat natury Śiwy obejmuje wszystkie 
rzeczy, takie jak np. słoik, posiadając te same moce co Śiwa 
(czyli iććha, dźńana, krija) i posiadając zdolność odczuwania 
(saćittawam). Byt jest, w istocie, zjednoczony z manifestacją 
świadomości (cf. SD IV.29b cidvyaktiyogita; IV.7ab 
sarvabhavegu cidvyakteh sthitaiva paramarthata)'8. Zatem 
wszystko jest wszechobecne, bezcielesne i obdarzone wolą, 
tak jak świadomość (V.1). Jeśli rzeczy mogą efektywne, 
powodować skutki, to dlatego, że ,chca" jednego 
szczególnego działania, które jest dla nich 
charakterystyczne (V.16, 37). A jeśli „сһса”, to muszą też o 
tym wiedzieć, innymi słowy być świadome - przede 
wszystkim siebie. Wszystkie rzeczy są w każdych 
warunkach świadome siebie (V.105ab sarve bhavah svam 
atmanam janantah sarvatah sthitah). To uszlachetnia 
wszystkie poziomy rzeczywistości, w tym także poziom 
powierzchowny, złożony z ludzkich działań i związanych z 
nimi werbalnych zachowań, określonych słowem — 
wjawahara'?. 


18 „Sarvabhdvesu cidvyakteh sthitaiva paramàrthata" (99799 AET: fada wera dostownie oznacza: 
,Prawdziwe ja jest obecne we wszystkich stanach i jest najwazniejsze ze wszystkich celów." Jest to fragment z 
filozofii indyjskiej, w której pojawia się pojęcie ,cidvyakteh" czyli „prawdziwego ja” które jest stałe i 
niezmienne we wszystkich stanach, i jest najważniejsze ze wszystkich celów, którymi człowiek może się 
kierować. 


19 EU za A DAT. А aż 

Termin wjawahara - odnosi się po prostu do „codziennego życia”. Może to przypominać fragment z 
Heraklita, cytowany przez Porfiriusza: „Dla Boga wszystkie rzeczy są piękne, dobre i sprawiedliwe; ludzie 
natomiast uznali jedne za niesprawiedliwe, inne za sprawiedliwe”..” (roi èv 8eGi кала nóvta kai бүаӨй kal 
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Dychotomia czyste-nieczyste w 
porządku bramińskim 


Jak widzieliśmy, głównym argumentem przeciwko 
dychotomii czyste-nieczyste jest uniwersalna równość 
oparta na fakcie, że wszystko ma tę samą nature Śiwy.20 
Argument ten jest rzeczywiście dobrze dobrany, ponieważ 
za każdym podziałem na czyste i nieczyste kryje się 
pierwotna próba sklasyfikowania wszechświata. Klasyfikacja 
nigdy nie jest aktem neutralnym, wynikającym ze zwykłego 
pragnienia wiedzy, lecz aktem symbolicznym, w którym 
manifestuje się narzut kulturowy lub hegemoniczna intencja. 
Podstawową klasyfikacją jest podział na to, co należy lub nie 
do ‘naszego’ świata, hortus conclusus [to po łacinie: 
zamkniety ogród. Przedstawienie takiego ogrodu w sztuce 
chrześcijańskiej od średniowiecza ma często sugerować 
„czystość”. Ogród jest często przedstawiany jako otoczony 
murem, co sugeruje nieprzenikalność], w którym możemy 
czuć się względnie bezpiecznie, a resztą, ogromnym, obcym 
światem, który nas otacza i potencjalnie zagraża ze 
wszystkich stron naszemu małemu światu na ziemi.?! 
Ogólnie rzecz biorąc, trudnym zadaniem, z którym muszą 
się mierzyć wszystkie społeczeństwa, jest obronia własnego 
małego świata przed atakami ogromnego wszechświata, 


Sikara, бмӨршло‹ бё à pèv йбіка Urreuńbpaow à бё Sikara — dost.: Bogowie są zawsze dobrzy i słuszni, ludzie 
zaś niekiedy postępują niesłusznie, a niekiedy słusznie). 


20 (Do wspomnianych fragmentów możemy dodać np. kilka wersetów z Kulasary: „Albowiem cały ten świat 
został wyprodukowany z jednego nasienia/przyczyny, o mój ukochany. Dlatego też koncepcja [różnych] 
rodzajów wynika z błędu. [...] Wszystko co ludzkie pochodzi z jednej matrycy/źródła, o bogini wychwalana 
przez bohaterów. Zróżnicowanie jest tu zwykłym złudzeniem, zostało wymyślone w celu utrzymania świata”. 
(tłum. J. Tórzsók, op.cit., str. 215).) 


21 „Ale to, co gdzie indziej jest niebezpieczeństwem, tutaj jest nieczystością [mianowicie: ^w indyjskim 


świecie '] (L. Dumont, D. Pocock, Pure and Impure, "Contributions to Indian Sociology” 1959, nr. 3, str. 30). 
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lecz bez zaprzeczania temu: samo życie potrzebuje wkładu 
lub dialogu z niejasnym światem mocy tuż poza granicami.?? 
To jest uniwersalny ludzki scenariusz, w ramach którego 
cywilizacja indyjska podąża własną ścieżką. Co najpierw nas 
uderza to fakt, że zasady gry nie są dyktowane przez 
indyjskie społeczeństwo jako całość, lecz przez liczebnie 
małą elitę, która bierze na swoje barki większość 
kulturowych i religijnych obowiązków indyjskiego 
społeczeństwa, a także związane z tym przywileje. To w 
rzeczywistości bramini dyktują większość społeczno- 
religijnych tekstów przepisujących zasady postępowania 
zarówno w rytuałach, jak i tych, z których wynika codzienne 
życie. Wśród nich, zasady dotyczące czystości i nieczystości 
odgrywają główną rolę. Te zasady są narzucane całemu 
indyjskiemu społeczeństwu, w tym samym braminom, 
których życie jest szczególnie skomplikowane przez to, że 
są oni bardziej niż inni narażeni na zanieczyszczenia z 
powodu ich szlachetniejszej i „delikatniejszej” natury.?? 
Pozostają jednak źródłem zasad (w tym znaczeniu, że są 
jedynymi uznanymi pośrednikami między indyjskim 
społeczeństwem a świętymi pismami, na których opierają się 
zasady), a także są oczyszczaczami par excellence. Zasady 
dotyczą praktycznie wszystkich aspektów ludzkiego życia, 
ze szczególnym uwzględnieniem tych najbardziej 
kluczowych, jak odżywianie czy prokreacja, oraz momentów 
granicznych, takich jak narodziny i śmierć; ciało i ogólnie 


22 Według słów antropologa M. Douglasa: „Przyznając, że nieporządek psuje wzór, dostarcza on również 


materiału na wzór. Porządek oznacza ograniczenie; ze wszystkich możliwych materiałów dokonano 
ograniczonej selekcji i ze wszystkich możliwych relacji wykorzystano ograniczony zbiór. Zatem nieporządek 
przez implikację jest nieograniczony, żaden wzór nie został w nim zrealizowany, ale jego potencjał do 
wzorowania jest nieokreślony. To dlatego, choć staramy się zaprowadzić porządek, nie potępiamy po prostu 
nieporządku. Zdajemy sobie sprawę, że jest to destrukcyjne dla istniejących wzorców; także, że ma potencjał. 
Symbolizuje zarówno niebezpieczeństwo, jak i moc. Rytuał rozpoznaje siłę nieporządku.” 


2З Zobacz przypadek hawajskich braminów badany w Е.В. Harper, Ritual Pollution as an Integrator of Caste 
and Religion, "Journal of Asian Studies: Aspects of Religion in South Asia" 1964, nr. 23, str. 174. To pośrednio 
pokazuje, że nieczystość nie jest sprawą absolutną: zachowanie lub substancja może być nieczysta, jeśli 
dotyczy bramina, lub czysta, jeśli dotyczy członka niższej kasty. Wtedy nieczystość może być przekazywana, 
podczas gdy czystość nie. „Albo, mówiąc inaczej, chociaż wszystkie istoty są nieczyste, chyba że zostaną 
rytualnie oczyszczone i tylko niektóre istoty (np. bramini i Dewy) mają w swojej naturze zdolność do 
osiągnięcia wyższych stopni rytualnej czystości. Nietykalny nie może stać się braminem, ale bramin może stać 
się nietykalnym. W obrębie kasty czystość jest stanem, do którego należy dążyć, osiągnąć, wypracować." (E.B. 
Harper, ibidem, str. 194). 
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wszelkiego rodzaju substancje ustrojowe odgrywaja bardzo 
istotna role. Nawet przygladajac sie uwaznie uzywanym 
terminom”, staje się całkiem jasne, że czystość nie jest 
uważana za stan o określonych cechach, lecz raczej za 
wynik udanego procesu pozbywania się pewnych 
zanieczyszczeń. Innymi słowy, czystość jest stanem? 
tymczasowym, który zawsze może się załamać z powodu 
przytłaczającej presji niekończących się zanieczyszczeń 
które ją otaczają. W pewnym sensie, w zwykłym życiu stan 
trwałej czystości nie jest nawet zalecany jako idealne 
osiągnięcie. W związku z tym można by pokusić się o 
uznanie czystości za stan neutralny, lub nawet nie-stan, stan 
nigdy nieosiągalnej „normalności” bez pozytywnej treści. A. 
Malinar, odnosząc się do Jogasutry 11.40, zauważa, że 
wyszukane praktyki oczyszczania przepisywane ascetom 
„jedynie zwiększają świadomość pewnej fundamentalnej 
nieczystości implikowanej przez fizyczną egzystencję, co z 
kolei zwiększa pożądanie wyzwolenia”?*. Taka postawa jest 
wyraźnie podzielana również przez dwie niebrahmaniczne 
ascetyczne tradycje, czyli dżinizm i buddyzm Therawady, 
które w tym świecie negują samą możliwość czystości.” 
Odpowiednie domeny czystości i nieczystości zostały 
zaproponowane przez M.N. Srinivasa, który, w swoich 
badaniach nad społecznością dystryktu Kodagu z 
południowych Indii, identyfikuje nie dwa, ale jej trzy poziomy 
(rytualna nieczystość, normalny status rytualny i rytualna 
czystość): 


21 Gruntowna analiza w P. Olivelle, Caste and Purity: A Study in the Language of Dharma Literature, 
"Contributions to Indian Sociology" 1998, nr. 32 (2). 


a Cf. A. Malinar, Purity and Impurity [w:] Brill's Encyclopedia of Hinduism, K.A. Jacobsen (ed.), tom 2, Leiden 


2010, str. 438. 


26 Ibidem, str. 445. 


27 Cf. P.S. Jaini, The Риге апа Auspicious іп the Jaina Tradition [w:] Purity and Auspiciousness in Indian 


Society, J.B. Carman, F.A. Marglin (red.), Leiden 1985, str. 84—93; S.J. Tambiah, Purity and Auspiciousness at 
the Edge of the Hindu Context — in Theravada Buddhist Societies [w:] Purity and Auspiciousness, str. 94—108. 


28 Zobacz równiez Е.В. Harper, op.cit., str. 152—155. 
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Normalny status rytualny to status, którym dana osoba 
cieszy sie przez większość czasu. Z tego punktu widzenia zarówno 
madi i polć, zarówno rytualna czystość, jak i rytualna nieczystość 
są odchyleniami od normy. [...] Nie ma w Kodagi określenia na 
normalny rytualny status. [...] Jeśli osoba będąca w stanie 
normalnego rytualnego stanu dotyka innej osoby w stanie czystym, 
ten drugi traci swą czystość i zostaje zredukowany do normalnego 
rytualnego statusu. To znaczy, że normalny status jest łagodną 
formą nieczystosci.?9 


Stanowisko Srinivasa trafnie przeformutowali L. Dumont i D. 
Pocock: 


To, o czym tu mowa, w opozycji do czystości i 
nieczystości, to stan lub kondycja osoby nie mającej nic wspólnego 
z rytuałem, działającej poza obszarem religijnym i zaangażowanej 
w zwykłe lub świeckie zajęcia. Większość osób spędza w tym 
stanie większą część swojego życia. Można go nazwać 
zwyczajnym, przeciętnym, neutralnym lub profanum, ale z 
pewnością nie normalnym, ani rytualnym [...] i który jawi się jako 
nieczystość w stosunku do czystości i jako czystość w stosunku do 
nieczystosci.90 


W Indiach na pierwszy rzut oka wydaje sie, ze gtówna 
opozyoja lezy w obrebie sacrum, miedzy czystym a nieczystym, 
$wietym a nieczystym, podczas gdy profanum nie jest w ogóle 
rozpoznawane; chociaż próbowaliśmy to wyśledzić, znaleźliśmy 
tylko rodzaj cienistego obszaru w połowie drogi między 
skrajnościami czystości i nieczystości, rodzaj neutralnego stanu, 
który jako taki nie został wyrażony w jezyku.?! 


Można zatem powiedzieć, że istnieją, że tak powiem, dwie 
czystości. Obie są zagrożone przez nieczystość, lecz 
podczas gdy niższy poziom czystości jest odzyskiwalny, gdy 
tylko nieczystość zostanie usunięta, to do osiągnięcia 
poziomu wyższej (rytualnej) czystości potrzebne jest coś 


29 M.N. Srinivas, Religion and Society among the Coorgs of South India, Oxford 1952, str. 106-107. 


30 L. Dumont, D. Pocock, op.cit., str. 16-17. 


31 Ibidem, str. 29. 
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jeszcze. Ta wyższa czystość, która jest jednak w zasięgu 
jedynie braminów, jest wynikiem dodatkowych procedur 
doskonalenia (ѕапѕкага)?2 zakładających już posiadany 
poziom nie-nieczystości. Ten scenariusz może również 
pomóc nam znaleźć właściwe miejsce dla idei często 
pojmowanej jako, przynajmniej częściowo, pokrywającej się 
z pojęciem czystości: tj. pomyślności (śubha lub mangala). 
Pomyślność-niepomyślność dotyczy poziomu pośredniego 
lub inaczej mówiąc, poziomu zwykłej nie-nieczystości.*3 
Zdominowane przez czystość życie stanęłoby w miejscu, 
ponieważ życie w swej istocie składa się z typowo 
nieczystych składników, takich jak wytwarzanie jakiejkolwiek 
„zanieczyszczającej” substancji, kopulacja, narodziny, 
śmierć i tak dalej.3* Co bardzo znaczące, podczas gdy dla 
braminów samo w sobie życie jest samym 
zanieczyszczeniem, to w tantrycznym fragmencie 
umieszczonym powyżej z Tantry Viravali, samo w sobie 
życie jest przyjmowane jako ostateczne kryterium 
rozgraniczające czystość od nieczystości („Zasada życia jest 
tym, co wprawia w ruch wszystkie istoty; nie istnieje nic, co 
byłoby pozbawione takiej zasady życia. Cokolwiek jest 
pozbawione życia, powinieneś uznać za 'nieczyste”.). Dla 
braminów absolutna czystość jest zarezerwowana dla stanu 
wyzwolenia, lub dla rytuału. Co więcej, czystość wymagana 
do wykonywania rytuałów okazuje się nagle być kłopotliwym 
ciężarem po zakończeniu rytuału: oczekuje się, że ów biegły 
wyzwoli się z nadmiernej czystości przed powrotem do 
codziennego 2усіа. 35 


2 Н n "m : ? 
sanskara (samskāra)— Powszechny termin określający podstawowe i oczyszczające rytuały lub ceremonie 
wśród Hindusów. W tym kontekście formalny proces, w którym „usuwane są zanieczyszczenia” 


33 Jak wynika np. z nierzadkich przypadków powiązania jednocześnie pomyślnych i nieczystych czynników, jak 


to ma miejsce w przypadku narodzin i postaci dewadasi (dewadasi - boska niewolnica, kultowa tancerka 

w Indiach wykonująca klasyczne indyjskie tańce . Zazwyczaj mieszka blisko świątyni i jest oficjalnie uznawana 
za boską małżonkę i otaczana dużym szacunkiem. Rozpoczyna naukę tańca w bardzo młodym wieku, około 
szóstego roku życia.) 


3⁄4 Cf. P. Olivelle, op.cit., str. 214 


35 Cf. A. Malinar, op.cit., str. 438. 
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Bardzo wymowny, choć stosunkowo mniej zbadany, 
przykład tego, jak działa kwestia czystość-nieczystość, 
można odnaleźć w dziedzinie języka. Czysty język, tj. 
poprawny sanskryt, jest ściśle wymagany, gdy staje się 
jednym ze składników ofiary. Ale używanie poprawnego 
sanskrytu, jak spontanicznie czyni to bramińska elita 
(śiszta)? nie jest wystarczające. Odwołując sie do schematu 
zarysowanego wcześniej, należałoby to zaliczyć do 
poziomów czystości „niższej” lub ,zwyktej". Podobnie jak ma 
to miejsce w przypadku sakramentów (sanskara) stopniowo 
przekształcających nieokreślone jeszcze niemowlę w 
pełnoprawnego członka hinduskiego społeczeństwa, wyższa 
czystość języka polega na jego używaniu w świetle 
świadomości opreacji gramatycznych (sanskara) 
wydobywając jego wewnętrzne procesy, tak jak wyjaśnia to 
nauka gramatyczna. Jeżeli Asurowie (demony) były 
pokonywane przez Dewów (bogów), to dla tego ponieważ 
używały nieczystych, lub językowo niepoprawnych, słów 
(yarvanas tarvanah zamiast yad và nah tad va nah?" 
[cokolwiek by się z nami stało, niechaj się stanie]), i te same 
słowa były używane przez starożytnych ryszich bez 
ponoszenia win lub utraty osobistej reputacji, a to dlatego, 
że jak wyjaśnia Patandzali,38 ci drudzy używali ich w 
codziennym życiu, podczas gdy Asurowie czynili to w 
ramach aktu ofiarnego. Świadomość przewagi nieczystości 
w życiu społecznym nie powoduje jednak u braminów jej 
potępiania. Co ciekawe, akt nieczystości nie jest przerywany 
przez odpowiadający mu akt oczyszczenia: ten drugi jest 
„przepisywany” dopiero „po zakończeniu” jakiegoś aktu 
nieczysto$ci.3? Co więcej, sam system nie jest pozbawiony 
elastyczności: na przykład, jak zauważa A. Malinar, okres 


36 N ; ‚ ү ч y , "m EN 
Historycznie mianem śiszta określano ludzi potrafiących się jasno, merytorycznie wypowiadać i szczególnie 
poważanych społecznie ze względu na ich zakładane wysokie kwalifikacje. 


37 Jan Е.М. Houben Linguistic Paradox and Diglossia: the emergence of Sanskrit and Sanskritic language in 


Ancient India str. 9 


38 Vydkarana-mahabhósya (red. Kielhorn), tom. 1, str. 11. 


39 Cf. P. Olivelle, op.cit., str. 212. 
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nieczystości (aśauća) po śmierci może zostać skrócony lub 
nawet zniesiony, jeśli szczególna rola, jaką dana osoba 
odgrywała w życiu społecznym, wymaga jej pełnego w nim 
uczestnictwa; lub ponownie, artykuły wystawiane na 
sprzedaż na rynku, choć dotykane przez różnych 
potencjalnych nabywców, zawsze są „czyste”.* Istotną 
cechą systemu rozgraniczenia czyste-nieczyste jest jego 
wczesny związek z systemem warn i dźati (dosł. klasa lub 
klasyfikacja społeczna oparta na 

urodzeniu; społeczności; pododdział warny). Bramini 
umieszczali siebie na najwyższej pozycji, w ścisłym, choć 
czasem również problematycznym, związku z kszatrijami.*! 
Czterem warnom przypisany jest również m.in. malejący 
poziom czystości, związany z malejącą godnością i rangą. 
Wyższe kasty mogą, przynajmniej częściowo, unikać 
nieczystości, delegując ją na te niższe.* 


Rola sanka „wahanie — zakłopotanie 
— zahamowania” 


Ponieważ w świecie społecznym nieczystość ukrywa 
się wszędzie, zawsze trzeba mieć się na baczności przed 
wykroczeniami. 


Celem zasad nieczystości nie jest zapewnienie trwałej 
czystości, lecz sprawienie, że ludzie zaniepokoją się że staną się 


20 Patrz Manavadharmaśóstra V.129 i inny dharmasastryczny tekst (cf. Р.У. Kane, History of Dharmasastra, 


tom. 4, Pune 1976, 2 ed., str. 312). 


a Cf. B.K. Smith, op.cit., str. 29-31, 36-42. 


42 Cf. E.B. Halper, op.cit., str. 151, 194—195; L. Dumont, D. Pocock, op.cit., str. 18-19. 
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nieczyści, a gdy staną sie nieczyści, a muszą, wzbudzenie w nich 
lęku przed odzyskaniem utraconej czystości. 3 

Socjalizowanie** się obejmuje zwracanie uwagi, wiążące 
się z lękiem — śanka. Reguły czystości mają wywoływać niepokój, 
ponieważ to niepokój powoduje podwyższoną uwagę na granice, 
które mają być utrzymywane przez reguły. * 


Pierwszym (i, o ile wiem, również jedynym) uczonym, który 
zwrócił uwagę na ten motyw, który wydaje mi się kluczowy 
dla zrozumienia tła i znaczenia systemu czystości- 
nieczystości w kontekście indyjskim, jest T.N. Madan. W 
swojej znanej książce Non-renunciation: Themes and 
Interpretations of Hindu Culture, na podstawie badań 
terenowych przeprowadzonych wśród braminów z Kaszmiru, 
pisze: 


Codzienne życie kaszmirskich braminów jest nękane 
przez śanka lub przez zakłopotanie: niepewność co do tego, czy 
coś robić, czy nie, jak to zrobić, kiedy to zrobić i tak dalej. * 


Ten wywoływany niepokój, który rozprzestrzenił się w całym 
indyjskim społeczeństwie, okazał się być narzędziem 
hegemonii w rękach klasy bramińskiej. Fakt bycia 
strażnikami (a także organizatorami i twórcami) 
rozgraniczenia pomiędzy czystym a nieczystym, a także 
głównymi oczyszczaczami, stawia ich na uprzywilejowanej 
pozycji i jest osobliwą cechą indyjskiego sposobu 
uchwalania tego, co w rzeczywistości jest ogólnoludzką 
postawą. Bramini twierdzą, że nie działają arbitralnie w 
ustalaniu, co jest czyste, a co nieczyste, lecz wykorzystują 
kryteria oparte na konkretnych cechach rzeczy, które tylko 
oni są w stanie dostrzec, przy wsparciu pism świętych, i 


43 А А 
P. Olivelle, op.cit., str. 214. 
4. ou г 
Socjalizacja — proces społecznej tresury (oraz rezultat tego procesu) nabywania przez jednostkę 
systemu wartości, norm oraz wzorów zachowań . 


is Ibidem. 


46 Cf. E.B. Harper, op.cit., p. 63, nieznacznie modyfikujac id., Concerning the Categories Subha and Suddha in 


Hindu Culture: An Exploratory Essay [w:] Purity and Auspiciousness, str. 19. 
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wskazywać je innym. Dlatego jednym z głównych celów 
krytyki niedualistycznych tantryków, jak widzieliśmy to 
wcześniej, jest samo istnienie idei czystości jako 
nieodłącznej, choć niewidocznej jakości jakichś rzeczy 
(sanskara)^'. Nacisk na negację wartości tej dychotomii 
czyste-nieczyste pokazuje, że tantryczni autorzy doskonale 
zdawali sobie sprawę, że nie jest to tylko jedno z przekonań, 
lecz jeden z filarów bramińskiego hegemonicznego 
systemu.* W pewnym sensie ich atak jest głównie 
symboliczny, świadoma konsumpcja najbardziej nieczystych 
i zakazanych substancji odbywa się tylko w kontekście 
rytualnym. W końcu to właśnie na scenie ofiarnej bramińska 
obsesja czystości osiąga swój punkt kulminacyjny, a ofiara 
jest wyższym duplikatem ludzkiego świata. Ostatecznie 
nawet tantrycy nie faworyzują samego zniesienia 
rozróżnienia między czystym a nieczystym w życiu 
codziennym (odsyłam do cytowanego wyżej fragmentu 
Dżajarathy: „W rzeczywistości nie negujemy praktycznego 
zastosowania w życiu codziennym pojęć czystości i 
nieczystości”), lecz raczej kwestionują jego działanie jako 
głównego składnika bramińskiego hegemonicznego 
projektu. 


W ramach ogólnego ataku na bramiński system 
czystości szczególne miejsce przypisuje się ostrzeżeniom 
przed śanka, potwierdzając tym samym pośrednio jego 
centralną, choć nie od razu oczywistą, rolę. W tantrach kaula 


sanskara (samskara) — w tym kontekście [rzecz.] wyróżniająca cecha, właściwość lub jakość. 


438 Warto zauważyć, że w celu zaatakowania bramińskiej ideologii tantrycy mają jeszcze jedną, ostrą strzałę w 


swoim kołczanie. Podczas gdy system bramiński umieszcza objawione pisma święte bardzo, bardzo daleko od 
ludzi i mianuje siebie niezastąpionym interpretatorem i pośrednikiem, dwaj mistrzowie śiwadwajty, 
Utpaladewa i Abhinawagupta, umieszczają objawienie w samym sercu ludzkiej istoty, jako będące ostatecznie 
zakorzenionym w uniwersalnej świadomości — czyli w Siwie. Ta aktywna boska obecność jest tym, co również 
można nazwać agamą i ma formę wrodzonej zasady języka, która przenika, przesiąka wszelkie poznania i 
działania. Jest to boski Głos (wać) Pana, który przemawia w żywych istotach. Niezwykle odległa i 
nierozszyfrowana agama braminów, Weda, ustępuje miejsca agamie śiwaitów. Te dwa tematy są również 
ściśle powiązane; rozróżnienie na czyste-nieczyste ma jako ostateczne podłoże właśnie pisma objawione. Zob. 
R. Torella "Inherited cognitions: prasiddhi, адата, pratibha, Sabdana (Bhartrhari, Utpaladeva, Abhinavagupta, 
Kumarila and Dharmakirti in dialogue)”. W: Scriptural Authority, Reason and Action, Proceedings of a Panel at 
the XIV World Sanskrit Conference, Kyoto, September 1st-5th 2009, V. Eltschinger, H. Krasser (red.), Wien 
2013, str. 455—480. 
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i niedualistycznej egzegetycznej literaturze, śanka, „wahanie 
się, zakłopotanie, zahamowania" znajduje się w centrum 
konstelacji ściśle powiązanych terminów: wikalpa - 
„(paraliżujący) wybór wśród alternatyw”, odnosząc się do 
„opcji” (wynikających ze sprzecznych nakazów)”, wicikitsa — 
„długotrwałe elukubracje”, sankoća — „kurczenie się, „to, co 
wiąże się z wielką nędzą”] [i jest] rozpalane ogniem 
cierpienia”, kampa - „drżenie”, bhaja — „strach”, glani — 
„depresja, przygnębienie (w umyśle)”. 9 W systemie 
medytacji krama jedną z dwunastu (lub trzynastu) Kali jest 
Yamakali. W jej przedstawieniu przez Abhinawguptę obecna 
jest większość z wyżej wymienionych terminów: 


Następnie, [Śświadomość, Kali, gdy smak zniszczenia 
osiągnie swój kres, w odniesieniu do jednej części spontanicznie 
tworzy, a następnie niszczy wahanie, polegające na ograniczaniu, 
wytwarzaniu przeszkód.59 


Komentarze Dżajarathy są rzeczywiście warte rozważenia: 


Następnie - tj. natychmiast po powstaniu Kali nazywanej 
„Niszczycielką czasu trwania”, gdy smak tj. stan poznania podmiotu 
— zniszczenia, którego natura została opisana w powyższych 
terminach, dopełni się, tj. osiągnie swój punkt kulminacyjny, 
Świadomość, przyjmując rolę ograniczonego podmiotu, 
spontanicznie - tj. siłą własnej wolności, w odniesieniu do jednej 
części - tj. do swojego zewnętrznego napięcia, powstrzymuje, - tj. 
ustanawia dwie ważkie opcje „tego co może być zrobione, tamtego 
co nie może być zrobione”. Takie jest właśnie znaczenie yama, 
czyli, wikalpa „tj. (paraliżujący) wybór wśród alternatyw”, co jest 
istotą śanka, „wahań”. Ze swej strony $anka jest niczym innym jak 
wićikitsa „długotrwałymi rozważaniami”, dokywnanymi z powodu 
bezwładnego osłupienia, dotyczącymi tego co należy czynić, 
ponieważ z powodu nieskończonej ilości śastr (śastr czyli tego, co 
„uczy” ludzi, co powinni, a czego nie powinni robić) widzi się 


э Znaczenie glani jest wyraźniejsze dzięki glosie Dzajarathy taduttho ^nutsaha — „wynikający z tego brak 
entuzjazmu”. 


50 ТА IV.151. 


-25- 


rozróżnienie pomiędzy tym, co można czynić, a tym czego w 
odwrotnym znaczeniu nie można czynic.5' 


„Albowiem, zgodnie z tą nauką, jeśli ktoś jest wolny od 
„drżenia” - mówi Abhinawagupta w TA XII.17b-18a — „może 
angażować się w jakąkolwiek działalność, czy to zwykłą, czy 
nadzwyczajną; jeśli zamiast tego ktoś drży, należy jego 
drżenie stłumić siłą."52 

Lecz jak przezwyciężyć taką postawę, tak trudną do 
wykorzenienia? Ponieważ wahanie się jest bezpośrednim 
skutkiem postrzegania w rzeczach ich mieszanej natury, 
mówi dalej Abhinawagupta, to jeśli wierzymy we wspólną 
naturę $wiadomo$ci*3 różnych bytów, podstawy do tych 
wahań znikają. Nie powinniśmy wtedy nawet otwarcie mówić 
o wahaniu: w ten sposób wahanie samo z siebie delikatnie 
się rozpuści. Do takiej determinacji prowadzi nas nie tylko 
nasze ludzkie zrozumienie, lecz także święte skrypty. W 
związku z tym Abhinawagupta cytuje cztery Tantry, 
wszystkie należące w szerokim ujęciu do kula, Sarvacara, 
Viravali, Niśacara, Krama [Sadbhava], etc.5* Odpowiednie 
fragmenty z tych tekstów, teraz utracone (oprócz 
Kramasadbhava i Niśacara, oba zachowane w nepalskich 
mss.), są cytowane przez Dżajarathę. Szczególnie 
interesujący jest fragment z Sarvacara (alias Sarvavira): 


Z powodu nieświadomości głupiec się waha; z tego 
wynikają tworzenie i rozpad. [...] To, co może zostać wypite lub nie, 


51 TA-Viveka, tom 3, str. 164. 


52 Я 3 We do UNES T i p 
„Bycie zwolnionym z drżenia”, jak mawia Dżajaratha w swej Wiwece — oznacza „bycie zwolnionym z 
(paraliżującego) wyboru wśród alternatyw”. Drżenie polega na „wahaniu się” itp. 


Chodzi o to, że wspólna, natura wszystkich bytów jest wszechogarniającą świadomością. Podobnie jak 
przestrzeń — nie ma granic, nie można jej, używając terminologii moralnej dychotomii „dobra" lub „zła” — ani 
„zabić” ani „jakoś poprawić” poprzez czyjeś działania. 


54 Według Dżajarathy (Wiweka tamże), przez 'etc.', Abhinawagupta odnosi się do utraconego dzieła 


Gamasastra. Stosując sie do zasady wyrażonej w Kiranatantrze (widjapada, IX.14ab) zgodnie z którą wiedzę 
można czerpać z trzech źródeł (spontanicznie, tj. za pomocą narzędzi intelektualnych, z pism świętych lub od 
guru), po zajęciu się dwoma pierwszymi źródłami Abhinavagupta przechodzi do trzeciego, odwołując się do 
dzieła Sivastotrávali 1.28 autorstwa Utpaladewy („Składam hołd ścieżce objaśnionej przez Wielkiego Pana, 
która niszczy wszelką ekscytację (pobudzenie)[...]"). Te wymienione z tytułu tantry: Sarvacara, Viravali, 
Niśacara, Krama [Sadbhdva|] — brak jednoznacznych odnośników 
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jest tylko zasadą wody, to, co może być zjedzone lub nie, jest tylko 
[zasadą] ziemi, dobra lub zła forma jest tylko [zasadą] ognia, to, co 
może być dotknięte lub nie, jest tylko [zasadą] powietrza, każde 
puste miejsce jest tylko [zasadą] eteru. 


Tutaj Sarvacara zajmuje się sześcioma głównymi obiektami 
wahań: mantrą, czterema tattwami (patrz powyższy cytat), 
oraz Atmanem. Doktryna sześciorakich śanka znajduje się 
również, z niewielkimi odmianami, w Niśacara (alias 
Niśatana). Z powyższych rozważań wyłania się podwójny 
aspekt śanka. Jednym z nich jest ogólne wahanie w obliczu 
szeregu alternatyw, lub niepokój dotyczący wyboru 
właściwego działania (lub właściwej substancji) w świecie 
nękanym przez wszelkiego rodzaju nieczystości. Drugi, 
bardziej konkretny, to wahania tantrycznego adepta przed 
społecznie godnymi potępienia zachowaniami i wysoce 
nieczystymi substancjami, które ma użyć w rytualnej 
praktyce. Po podaniu wielce kreatywnego wyjaśnienia 
terminu caturdaśa?? znajdującego się w Paratrimśika Әс 
(odwołując się do napojów alkoholowych ze względu na ich 
„cztery stany”, takie jak słodycz itp.), Abhinawagupta po raz 
kolejny stwierdza, że wszystkie zakazane substancje 
stanowią uprzywilejowane środki do wyzwolenia. Ale aby je 
użyć, adept musi pozbyć się wahania - tego wahania, które 
wszystkie systemy społeczno-religijne celowo konstruują i 
propagują. 


tad etani dravyani yathalabham bhedamalavilapakani | 
tathahi dr$yate evayam kramah — yad iyam samkocatmika 
śańkaiva samullasanti rüdhà phalaparyanta samsarajirnataroh 
prathamànkurasütih | sa caprabuddhan prati sthitir bhaved iti 
prabuddhaih kalpità [balan prati ca] kalpyamanapi ca tesàm rudha 
vaicitryenaiva phalati | ata eva [vaicitryakalpanad eva] sà 
bahuvidhadharmadiśabdanirdeśya pratiśastram pratideśam 


9554 : E 
Co dosłownie oznacza — czternaście. 
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сапуапуагара.56 


Те substancje, po ich udostepnieniu, rozpuszczaja skaze 
dualizmu. Proces, z którym spotykamy sie w naszym codziennym 
doświadczeniu, wygląda następująco: to właśnie wahanie, 
powstałe z kontrakcji ('kontrakcji! lub ‘kurczenia się w znaczeniu: 
aktu podlegania czemuś, np. ideom innych, zobowiązaniom, 
obowiązkom, długom; ściągnięta, skurczona, ograniczona forma 
itp.), które — stopniowo wyłaniając się, następnie zakorzeniajac i w 
końcu przynosząc owoce - stanowi pierwszy pęd starego drzewa 
samsary. To [,wahanie"] zostało sfabrykowane przez (.tych") 
oświeconych, aby dać („tym”) nieo$wieconym podstawy do (.ich") 
zwykłego życia, mimo że jest tylko konstrukcją, zakorzenia się to w 
nich i wydaje wielopostaciowe owoce. Właśnie dla tej 
[wielopostaciowości], to [wahanie] może być zaprojektowane 
poprzez wielość słów, takich jak dharma, etc., i przyjmuje różne 
formy w zależności od różnych śastr i różnych miejsc. 


Tutaj Abhinawagupta nadaje ostateczny szlif 
„portretowi: śanka. Sanka jest funkcjonalna w bezpośrednim 
doświadczeniu codziennego życia i w zasadzie nie można 
winić oświeconych, którzy to wymyślili, gdyż czynili to dla 
dobra zwykłych ludzi. Problemy zaczynają się wtedy, gdy 
śanka kończy przenikać wszystkie poziomy ludzkiej 
indywidualności, a z postawy mającej chronić ludzką 
indywidualność przed niebezpiecznym nieznanym światem i 


28 Fragment ten ma kilka wątpliwych punktów. W niepewnym tekście, który proponuję, częściowo 


zaakceptowałem emendacje wykonane przez R. Gnoli, s. 1. 266 i A. Sandersona, A Commentary on the 
Opening Verses of the Tantrasara of Abhinavagupta [w:] S. Das, E. Fürlinger (red.) Samarasya. Studies in 
Indian Arts, Philosophy, and Interreligious Dialogue in Honour of Bettina Bäumer, Delhi 2005, str. 111, п. 43, i 
dodałem część moich (w szczególności biorę pod uwagę [balan prati ca] i [vaicitryakalpanad eva] jako glosy 
skrybów). Moje przybliżone, dosłowne tłumaczenie z podanego w saskrycie powyżej źródła brzmi: "Te 
substancje (dravyani) są jak ziarna o różnych kolorach, które mają różne plony. W ten sam sposób widać tę 
sekwencję (kramah) - która jest kurczeniem się i rozszerzaniem (samkocatmika) wątpliwości (śańka), która 
prowadzi do dojrzewania owoców cyklu narodzin i śmierci (samsarajirnataroh) w pierwszym kietku 
(prathamankurasütih). Jest to również stan (sthitir) dla tych, którzy osiągnęli oświecenie (prabuddhan), a także 
jest wyobrazany (kalpita) przez tych, którzy są ignorantami (balan). Mimo że jest to wyobrażane, wciąż 
dojrzewa na różne sposoby (vaicitryenaiva) dla tych, którzy to sobie wyobrażają. Dlatego jest to opisywane na 
różne sposoby (bahuvidhadharmadiśabdanirdeśya) w pismach (pratiśastram) i wyjaśnieniach (pratideśam) o 
różnych formach (canydnyarupa)." 
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światem mocy, okazuje się być narzędziem kontroli i 
blokowania pełnej realizacji.5 


Wnioski 


Radykalnie krytykując bramińskie rozgraniczenie 
między czystością a nieczystością, niedualistyczne szkoły 
Śiwy nie są motywowane niemożliwym, a także dość 
niebezpiecznym marzeniem o obalaniu muru chroniącego 
ludzki świat od tego, co jest zdominowane przez potężne 
nieludzkie moce. Ten niejasny świat o przerażającej mocy 
jest przywoływany i konfrontowany jedynie na poziomie 
rytuału. Przesłanie, jakie wysyłają do idealnego odbiorcy 
tantrycznych nauk — czyli do filaru indyjskiego 
społeczeństwa, tj. do domownika — to poszerzanie 
zakresów jego doświadczeń, dając mu więcej miejsca na 
namiętne, emocjonalne i cielesne wymiary człowieka. Tak 
więc adept tantry jest wielokrotnie nakłaniany do 
przezwyciężania śanka, czyli róznych „wahań”, tych samych 
wahań, które porządek bramiński stara się rozpowszechniać 
we wszystkich warstwach indyjskiego społeczeństwa jako 
główny składnik swojego hegemonicznego projektu. 


57 Я г x T H ү A” 
Mutatis mutandis, to samo można powiedzieć o strukturze emocjonalno-pasjonalno-poznawczej, która 


otacza idndywidualną duszę, będąc pięcioma pochodnymi maji czyli tzw. kańćuka, „pięć pancerzy — warstw” 

tj.: kala-, vidyà-, niyati-, raga- i kala-tattw; odniesienie do „okrywających pięciu osłon”. Patrz R. Torella, The 
kaficukas in the Śaiva and Vaispava Tantric Tradition: A Few Considerations between Theology and Grammar 
[w:] Studies in Hinduism: Miscellanea to the Phenomenon of Tantras, G. Oberhammer (red.), Wien 1998, str. 

55-86. 
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Jak rzecze Utpaladewa w swoich mistycznych hymnach: 


Mieszkając wśród morza najwyższej ambrozji, 

z umysłem mym pogrążonym jedynie na wielbieniu Ciebie, 
niech wykonuję ludzkie, zwykłe czynności, 

ciesząc się nieopisaną radością z każdej rzeczy. 

Niech ma tęsknota przedmiotów zmysłów, 

intensywną będzie, o Błogosławiony, 

jako u wszystkich innych, 

niech więc postrzegam je jako część siebie, 

bez myślenia o róznicowaniu.*? 


58 Z Sivastotràvali XVIII.13, XV.4 (Sivastotravali of Utpaladeva With the commentary of Ksemaraja [Sanskrit- 


Hindi]] : Utpaladeva, Ksemaraja : Free Download, Borrow, and Streaming : Internet Archive) 
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NARZEDZIA: 


https://www.onlinetranslationpro.com/english-to-sanskrit-translation 


https://www.wisdomlib.org/ 
https://www.ushuaia.pl/transliterate/ 


Podreczna Transliteracja: 


Abhinawagupta (Abhinavagupta-HRFTArTcd [975-1025]) osoba 
adwajta (advaita- jedność, nierozdzielność, czasem niedualność 
adwajtaćara (advaitacara-3/£aTER) „niedualne” zachowanie lub praktyka 
adwajtawedanta (Advaita Vedanta- 3/gd 

agama (agama-J/ T] śiwaickie objawienie i święte skrypty 
ahawanija (ahavaniya-3T& df) św. ogień 

arghapatra (arghapátra- 3f TT) naczynie 

aśauća (aśauca- 

Asura (Asura-9/$7*) 

Atman (ātman- NA) 

bhaja (bhaya- 7727) 

Bhajrawa (Bhairava- 9 

Brahman (Вгаһтап- 987) 

Brahmasutra lub Wedantasutra (Вгаһтаѕӣіга- 72170) 
brahmawidja (brahmavidya- 

bramin (brahmana- 97670) kapłańska kasta braminów 

бага (сага- dX) działanie 

cit (cit-/dq) świadomość, umysł, ożywiająca zasada życia 
ćiti (citi- 

citta (citta-/etrf) 

Dewa (Deva-da) Bogowie lub bóstwa 

dharma (dharma- zz 

diksza (diksa-a74f) 

qraszta (drasta-x5T1) 

dryśja (dr$ya-X77) 

duti/śakti (düti-gd?/ $akti-X/fti) 

dwita (dvità-fgd]) dualność 

Dzajaratha (Jayaratha-sN*I) osoba 

ағай (jati-orfaj 

dźiwa (jiva-ofq) 

dziwanmukti (jīvanmukti- ATARA wyzwolony za życia 
dźńana (јйапа-77) 


glani (glāni- 1779) 
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guna (дипа-70) cecha (np. elementów składowych pierwotnej materii) 
iććha (iccha- cs] 

Indra (Іпага- 2%) 

Jogasutra (Yogasütra-Z"RIB) 

jukti (уикі- 79%) 

kala (kala-%cT) 

Kali (Kalr-BTch 

Kalikakrama (Каїкакгата-ФТсї ФЕР) przekaz 
kalpana (kalpanā- P47) 

kalpita (kalpita- P1 

kampa (kampa-P 4 

kańćuka (kańicuka-%sqqbp) 

kapi (Кар!-ФТ®) 

Кагта (Кагта- 

каша (Kaula-Pleh 

Kiranatantra (Кїгапаїап{га-Їф та) dzieto 
klpta (КІріа-Ф1) 

klpti (kloti-gplta) 

krama (Krama-P A 

krija (kriyā-I 

Kryszna (Кгѕпа-% 07) 

krytja (krtya- Poz) 

kszatrija (kgatriya-4/RZ) 

Kszemaradża (Ksemaraja-A1TRTA) osoba 

kula (Киа-ф ст) 

Kulasara (Киаѕага-2 ст) dzieło 

linga (lińga-Ic7) 

Maja (nazwa własna bóstwa) [lub maya, maja, tej тајі-27) iluzja 
mangala (тайда!а-#у' с) 

Matanga (Matańga-Hdg) osoba 
Matangaparameśwara (Matangapáramesvara Ad ЧУ) tekst 
moksza (moksa- 1) 

nijata (піуаіа-199) 

pada (pàda-Ul«) werset 

Paramaśiwa (Paramaślva- uen 

Patańdżali (Раїай]ай-ЧЧїЇ@) osoba 

raga (гада- 77) 

Rudra (Rudra-©s) 

ryszi (rsi- 

sacittawam (sacittvam- 79799) dosłownie: „prawdziwy duch” lub 
prawdziwe ja” 
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sadhana (ѕадһапа- 278/7) praktyka duchowa 
śajwasampradaja ($амаѕатргададуа- 7797 ) śiwaizm, filozofia/szkoła 
śajwasiddhanta, śajwasiddhanty (Śaiva Siddhanta- 
Saktipata, śaktipat, śaktipatu (Saktipata, shaktipat- 791979) 
samadhi (samādhi- 7279) 

samaja (samaya-XHT7) 

samajin (samayin- 

samata (samatā- 2197) równość 

samaweśa (samāveśa- 474193) identyfikacja lub zjednoczenie, 
współistnienie z Absolutem, ,wnikniecie", „zanurzenie sie" w Siwie 
samsara (ѕатѕага- 7) 

samsaryn (samsārin- FIRA 

śanka (śańka-%/%/ wątpliwość, niepewność 

sankoća (ѕаткоса- 19) skurcz 

sanskara (ѕатѕкага- WPR) 

Sarwaćara (Sarvacara-TaferR) dzieło 

śastra (śastra-SI) 

śastryczny (śastric, śastrika- JIAP) biegły w śastrach 

sat (ѕаі 99) bycie, istnienie 

siddhi (siddhi-8) 

Siszta (Sista- 

Śiwa (Siva-f3rq]) 

Siwadryszti (Ѕімаагѕіі-97979) dzieło 

śiwadwajta (śivadvaita lub Saiva Advaita-fSTarga) 
Śiwasutrawimarśini (ЅїуаѕӣігамітагЅіпї- 7957997919) dzieło 
spanda (ѕрапаа- а) 

śriwisznuizm (&rivaisnavism-4/]d'wr, filozofia/szkoła 

sruk (ѕгик-Ҹ%Ф) 

sruwa (sruva-qgoj 

sryszti (srsti- 8) stworzenie 

śubha (Subha-3T*/) 

sutra (sütra-X[7) 

Swaććhandoddjota (Ѕуассһапаоаауоіа- 5-9) dzieło 
Tantraloka (Тапігаіока-а=Т%) dzieto 

Tantrasara (Tantrasàra-d*vIv) dzieło 

tantry Bhajrawy (Bhairavatantra- 

tantry śiwaickie (Saivatantra- 

tattwa (tattva-rq) 

trika (Trika-fR) tradycja 

Upaniszady (Upanisads-GUf-TWa) 

Utpaladewa (Utpaladeva-JaTalha) osoba 
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wać (vàc-aT«) 

warna (varna- 

Wasugupta (Vasugupta-dNT'TkT) osoba 
Weda (Veda- д9) 

Wedanta/y (Vedanta-dar«ij część Wed 
wicikitsa (vicikitsa-fafafebary) 

wiaja (vidya-/Qe7] 

wikalpa (vikalpa-qqqpctj 

Wisznu ( Visnu-/2&) 

wiweka (иуека-199%) 

wjawahara (ууауаһага-27957‹) 

wrytti (vrtti- gf 

zeñska jogini (yoginr- MAA 


